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Revelação de Deus e resposta humana 
na perspectiva da teoria da imagem 
Helmut Renders 
Resumo 
Com base na teoria da imagem, investigamos neste 
artigo as dinâmicas relacionadas a diversas 
representações de Deus na práxis eclesiástica. 
Pretendemos fazer tensões compreensíveis e 
administráveis. Partimos da hipótese de que não há 
iconófilo que também não seja iconoclasta, ou 
iconoclasta que não seja iconófilo. 
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God’s revelation and human  
response from the perspective  
of picture theory 
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Abstract 
Based on picture theory, this article investigates 
dynamics related to the diverse representations of 
God in ecclesiastical praxis. The intention of the 
discussion is to present tensions that are present, 
and do so in an understandable manner. The 
fundamental hypothesis is that there is not an 
iconophile that is not also iconoclastic, or iconoclast 
that is not also iconophile.  
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Revelación de Dios y respuesta humana 
en la perspectiva de la teoría  
de la imagen 
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Resumen 
Con base en la teoría de la imagen, investigamos 
en este artículo las tendencias relacionadas con las 
diversas representaciones de Dios en la praxis ecle-
siástica. Pretendemos construir tensiones compren-
sibles y que puedan ser gerenciadas. Partimos de la 
hipótesis de que no hay iconófilo que no sea tam-
bién iconoclasta, o iconoclasta que no sea iconófilo.  
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Revelação de Deus  
e resposta humana  
na perspectiva  
da teoria da imagem 
Em continuação ao artigo da última 
Caminhando, apresento a segundo parte 
da minha reflexão sobre representações 
de Deus. Na base da picture theory tí-
nhamos concluído que: 
a) o campo das representações do 
divino no cristianismo é potenci-
almente amplo, mas não infinito. 
Há estruturas e formas que se 
repetem; 
b) a discussão sobre as representa-
ções pode se tornar tensa, por 
“natureza”: ela envolve a per-
gunta mais existencial possível, a 
da revelação de Deus; 
c) a revelação passa pela mediação 
das representações do divino, 
meios de graça, sacramentos, 
símbolos religiosos, representa-
ções mentais, etc.; 
d) as representações não “funcio-
nam” de forma estática, mas, de 
forma dinâmica e dependem tan-
to da presença divina como da i-
niciação dos adeptos, da situação 
das instituições vinculadas e da 
matriz cultural; 
e) esta dinâmica pode ser compre-
endida. A compreensão não pre-
tende substituir o ato da fé e da 
confiança, mas deve esclarecer 
que ao ato da fé é necessário e 
qual é a responsabilidade huma-
na relacionada a ele. 
Neste segundo artigo, faremos uma 
leitura do protestantismo brasileiro, das 
suas esperanças, dos seus pesadelos e 
das suas dinâmicas. A nossa tese é que 
esses três aspectos diretamente relacio-
nados com a nossa compreensão das 
dinâmicas que evolvem às representa-
ções de Deus. Algumas representações 
perderam, entre nós, a sua força simbóli-
ca ou mediadora, e outras surgiram. A 
experiência da perda criou uma “busca 
icônica” que faz do Brasil hoje, um campo 
religioso extremamente diversificado, 
competitivo e conflitante. Mas, o ser 
humano, na sua necessidade de símbolos 
eficazes, representações seguras, sacra-
mentos poderosos e representantes con-
vincentes, experimenta, escolhe e rejeita 
representações, representantes e institui-
ções de Deus, numa velocidade jamais 
vista anteriormente. 
Por causa disso é essencial compre-
ender esta dinâmica. Supomos que o 
protestantismo histórico preserva, na 
atual disputa pelo domínio dos símbolos 
religiosos da matriz cultural brasileira, 
uma proposta importante. Ele propõe 
uma leitura dinâmica das representações 
do divino entre os extremos da sua unila-
teral desmitologização ou racionalização 
e, no outro extremo, da sua unilateral 
divinização. Ou, entre a negação da pos-
sibilidade de que Deus possa estar pre-
sente nos processos históricos e a confu-
são idólatra entre meio de graça e Deus, 
ou entre Deus e o ser humano. 
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1. O Reino de Deus  
e Deus na história,  
Deus nas instituições  
e na Igreja 
Na compreensão da teoria da ima-
gem, estrutras socias, econômicas e 
políticas se tornam transparentes para 
Deus e representam Deus. Por causado 
disso, governos procuram legitimar-se 
em todos os tempos como instalados 
segundo a vontade de Deus – ou, no 
mínimo, não contra. Durante os séculos, 
reis, rainhas e líderes religiosos embele-
zaram os seus túmulos com retrados de 
virtudes teológicas (fé, esperança amor) 
ou cardiais (prudência, coragem, tempe-
rança e justiça). Quando a teologia da 
libertação denuncia a “idolatria” do mer-
cado, ela faz uma leitura iconológica de 
estruturas sociais. Positiviamente, as 
convicções da presença do Reino de Deus 
no mundo, ou de Deus na história, par-
tem da compreensão da sua presença 
eficaz e transformadora. Aqui, mudanças 
para melhor tornam-se sinais do Reino 
“representando” o Reino, afinal, Deus. 
Da mesma forma, quando se descre-
ve a Igreja como sacramento ou como 
santa ela é vista como representação de 
Deus. Também, revela a metáfora da 
Igreja como “corpo de Cristo” uma idéia 
de reprensentação ou idéia de que Cristo 
seja o “fundador” da igreja. Disso se 
distancia a interpretação da Igreja como 
“forma social do evangelho”, que deve 
comunicar e representar, em tudo o que 
ela faz, a graça divina, nutridora, desafi-
adora, justificadora, reconciliadora, santi-
ficadora, mobilizadora e transformadora 
no mundo.  
1.2 Cruz e chamas: 
o surgimento de um  
símbolo eclesiástico 
O símbolo da 
Igreja Metodista 
Unida, constituído 
por uma cruz com 
uma dupla chama, foi 
criado em 1968 por 
ocasião da unificação 
de duas igrejas 
metodistas de nível 
mundial. O metodismo brasileiro, organi-
zacionalmente uma igreja nacional e 
autônoma desde 1930, “acolheu” esse 
símbolo sem decisão oficial, mas por um 
processo de “aquisição silenciosa” a partir 
das igrejas locais.1 Nos EUA, o novo 
símbolo vinha de cima para baixo, por 
uma decisão do concílio geral. No Brasil, 
o símbolo “conquistou” as igrejas locais, 
ou seja, partiu de um processo democrá-
tico a partir da base da igreja. Encontra-
mos aqui o cronograma clássico do sur-
gimento de uma representação: ela nun-
ca é feita ou ordenada, mas “encontrada” 
ou recebida de Deus ou de Cristo.2 Isso 
explica que o símbolo da cruz com as 
chamas não foi somente instalado no 
exterior dos prédios – como indicação da 
denominação, sua função original – mas 
dentro das capelas, acima da Mesa do 
Senhor, na parede no fundo ou como 
entalhe no púlpito. Num país onde a cruz 
como símbolo cristão no meio evangélico 
                                                                          
 
 
1 O fenômeno não é único. Da mesma forma, e talvez 
mais surpreendente ainda, integrou-se na Igreja 
Metodista da Inglaterra depois de 1968 o símbolo 
da Igreja Metodista até 1968. 
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é freqüentemente contestada isso deveria 
chamar a atenção.3 
2. A presença do Deus  
triuno na vida das pessoas 
A segunda visão da igreja, no protes-
tantismo, é mais antro-cêntrica; e focali-
za as pessoas. Aqui, a Igreja é vista 
como assembleia de pessoas. Porém, a 
pessoa pode e deve representar Deus 
demonstrando vida de santidade. 
2.1. A nossa imagem  
de John Wesley  
e a nossa esperança pessoal 
Wesley compartilhou entre os meto-
distas, freqüentemente, breves biografias 
de, como ele escreveu, “vidas e mortes 
santas.” Por intermédio dessas mini-
biografias ele quis padronizar a experiên-
cia metodista que levou a uma certa 
idealização tanto de pessoas como de 
experiências padrão. A iconografia de 
experiências religiosas torna-se hagiogra-
fia de pessoas e o próprio Wesley tornou-
se seu objeto. Albert Outler lembra que a 
experiência de Aldersgate, de John Wes-
ley, pode ser vista entre metodistas como 
equivalente à experiência de Paulo perto 
de Damasco ou de Agostinho no jardim 
de Milan.4 Na Primeira Igreja Metodista 
Unida de Midland, Taxas, isso se tornou 
                                                                                     
 
 
2 A definição dos sacramentos no protestantismo – 
ordenado e praticado por Jesus – aproxima-se a 
esta compreensão mística. 
3 Certamente, contribui para o fenômeno a principal 
abertura de cada símbolo para re-interpretações – 
no caso, pelo movimento carismático – e o fato de 
que o metodismo brasileiro não tinha criado um 
símbolo eclesiástico. 
4 Albert OUTLER, ed., John Wesley. New York: Oxford 
University, 1964, p. 51. 
vitral. Lá, John Wesley aparece lado a 
lado com Abrão, Moisés, Elias, Amós, 
Paulo, Martinho Lutero e Francis Asbury.5 
A biografia como hagiografia dominou 
o século XIX, talvez por ser o século do 
sucesso maior do movimento: o meto-
dismo conquistou os EUA e olhou para o 
mundo inteiro. John Mott, leigo metodis-
ta, falou em 1910 da “Evangelização do 
mundo num só século” e a Igreja Meto-
dista Episcopal afirmou em 1908, pelo 
seu Credo Social6, a esperança de que a 
transformação do mundo seria possível! 
Nos cem anos seguintes os metodis-
tas apreenderam a ser mais auto-críticos 
e parte disso foi a análise crítica da pes-
soa de Wesley, mostrando seu lado “hu-
mano”, suas falhas, suas manias e de-
pendência de outras pessoas.7 Construiu-
se uma idéia mais realista e humana da 
relação entre providência divina, a sua 
compreensão e a resposta humana, na 
vida de Wesley. 
Apesar disso, encontramos ainda mui-
to do que nós chamamos uma leitura 
iconológica do spiritus rector do movi-
mento metodista. Uns rejeitam o “santo” 
Wesley e outros o defendem como um 
exemplo “espetacular” de santidade.8 
                                                                          
 
 
5 Página da First Methodist Church in Midland, Texas. 
Disponível em: <www.fumcmidland. 
org/Ministries/Church Tour/Photo%20 
Gallery%20-%20Church%20Tour.htm>. Acesso em 
12/04/2003. 
6 Já a palavra “Credo” em vez de “afirmação [social]” 
ou equivalentes transporta uma lógica do sagrado 
7 Richard P. HEITZENRATER, The elusive Mr. Wesley: 
John Wesley as seen by contemporaries and bio-
graphs. Volume II. Nashville, TN: Abingdon Press, 
1984; Richard P. HEITZENRATER, John Wesley e o 
povo chamado metodista. São Bernardo do Campo 
& Rio de Janeiro: Editeo & Bennett, 1998. 
8 A biografia mais recente lançada em português é 
desta fase. O original é de 1871. LELIÈVRE, Ma-
thew. John Wesley: his life and his work. London: 
Wesleyan Conference Office, 1871, 274p; Tradu-
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Estas compreensões, radicalmente opos-
tas, não são, necessariamente, a última 
palavra sobre esses assuntos. Esperamos 
que uma melhor compreensão da dinâmi-
ca iconológica nos possa sensibilizar para 
o potencial e o limite tanto da valorização 
iconófila como da distinção iconoclasta. 
Esta aprendizagem não irá, rapidamente, 
criar adeptos e costumes em relação a 
pessoas da tradição, o rito, lugares, sa-
cramentos, etc., mas, talvez nos capaci-
tem, a meio prazo, a podermos, no mí-
nimo, começar a compartilhar as nossas 
dúvidas, esperanças e respeito para com 
o outro possuidor de outras preferências. 
2.2. A ênfase contínua  
na santificação 
Vinculada com o tema está a ênfase 
do metodismo na santificação. Numa 
perspectiva teológica, a santificação trata 
da maneira como Deus torna as vidas 
humanas santas. O fato de que a busca 
da santidade oscila entre um acento mais 
pessoal e um acento mais comunitário, 
ou público e institucional, não deve, de-
masiadamente, ocupar a nossa reflexão 
demasiadamente. O mais significativo é o 
que esses dois ramos têm em comum. 
Com o crescimento da Igreja, esses 
acentos estabeleceram-se de forma para-
lela e, provavelmente, permanente, ape-
sar de que cada um deles dominou em 
certas décadas. Nosso interesse nesses 
dois movimentos é a sua ênfase na pre-
sença de Deus nas vidas humanas e na 
história em sua complementaridade. A 
perspectiva mais antropológica faz isso a 
                                                                                     
 
 
ções: John Wesley: sua vida e obra. São Paulo: 
Vida, 1997. 
partir da ênfase na resposta humana, a 
conversão e a vida disciplinada; numa 
perspectiva mais teológica, acentua-se a 
atuação de Deus na história, o novo 
nascimento e a restauração da “imagem 
de Deus” no ser humano ou a sua divini-
zação (theosis, perspectiva grega). Em 
ambos os casos, precisa-se entender a 
dinâmica da transformação como relação 
entre a ação inicial e fundamental de 
Deus e a resposta humana, conhecida 
como sinergia divino-humana.9 Existe, 
então, um consenso entre os dois ramos: 
a capacidade do ser humano de respon-
der a vocação divina fundamenta-se, 
alimenta-se e inspira-se na graça de 
Deus operada pelo Espírito Santo por 
meio da graça preveniente, justificadora 
e santificadora.10 
3. A revelação de Deus 
mediante os meios de 
graça 
Vinculada com a idéia da Igreja como 
sacramento do corpo de Cristo até a 
nossa compreensão de ritos, vestimen-
tas, sacramentos, ministérios. Sem Deus, 
assim somos convictos, eles não repre-
sentam o seu objetivo principal. Sendo 
confundidos com Deus, porém, eles se 
                                                                          
 
 
9 Manfred MARQUARDT. John Wesleys “Synergismus“. 
Die Einheit der Kirche: Dimensionen ihrer Heiligkeit, 
Katholizität, Apostolizität. Festschrift P. Meinhold, 
editado por L. Hein, 1977, 96-102. 
10 Quase todas as obras de maior peso nos últimos 15 
anos indicam esta dinâmica nos seus títulos: John 
B. COBB, Jr. Grace and Responsibility. A Wesleyan 
Theology for Today. Nashville-TN: Abingdon Press, 
1995; Walter Klaiber e Manfred Marquardt. Viver a 
Graça de Deus: Um Compêndio de Teologia Meto-
dista. São Bernardo do Campo e São Paulo, EDITEO 
e Cedro, 1999. (Original em alemão: 1988); Randy 
MADDOX. Responsable Grace. The Theology of John 
Wesley Nashville-TN: Abingdon, 1994. 
 62  Helmut RENDERS. Revelação de Deus e resposta humana na perspectiva... 
tornam objetos e ações potencialmente 
idólatras. 
3.1 Símbolos abstratos  
e as imagens da Bíblia 
O protestantismo brasileiro, em geral, 
não favorece o uso de representações 
figurativas. Onde há vitrais, usam-se 
símbolos religiosos mais abstratos como 
é o caso da Igreja Metodista Wesley em 
Porto Alegre ou da capela da Igreja Me-
todista em Rudge Ramos. Muitas Igrejas 
Metodistas, como a IM Central de Piraci-
caba11 ou a IM de Capivari, usam – ou 
usaram – porém, uma imagem da Bíblia 
em combinação com um verso Bíblico 
acima do púlpito central. Numa perspec-
tiva iconológica isso contribui para um 
imaginário que sacraliza tanto a Bíblia 
como o/a seu/sua intérprete principal, 
o/a pregador/a. 
3.2 A localização de Bíblias  
nos lares 
Encontramos o sinal do peixe em mui-
tos carros protestantes, e Bíblias são 
“estrategicamente” posicionadas, ou 
aparecem em quadros na sala de suas 
casas. Trata-se de declaração e informa-
ção, ou de algo mais? Isso dependerá 
muito de cada pessoa. Na história da 
religião, a explicação mais próxima seria 
a da função de “amuleto”. A palavra 
significa, literalmente, “algo que dá força” 
no sentido de uma função apotropeica 
(rejeição do mal) ou energético–
                                                                          
 
 
11 No caso da Igreja Metodista Central de Piracicaba, 
o uso das cores nacionais (azul, verde, amarelo) na 
pintura da igreja relaciona o sagrado também com 
a nação brasileira. 
sacramental (presença do bem)12 Consi-
derados poderosos, os amuletos eram 
vistos, na antiguidade, com restrições. 
Imperadores romanos decretaram prisão 
para pessoas usando amuletos.13 No 
meio cristão os amuletos eram usados 
como proteção contra feiticeiras ou como 
garantia da presença do divino.14 Tanto 
no cristianismo inglês (do século XIX) 
como no do Egito (do século III ao século 
XI) usava-se amuletos com orações escri-
tas e iconogramas como  !"#$%%(peixe em 
grego, representando Jesus Cristo, Deus 
Salvador) na busca de canalizar o poder 
de Deus. O mesmo efeito relacionava-se 
com a aplicação de substâncias na casa 
para a sua proteção (sangue!), um sim-
bolismo importante na soteriologia, 
quando se fala do “sangue purificador” do 
nosso Senhor Jesus Cristo. 
3.3 Bíblia “sagrada” e  
“fundamentalismo” bíblico 
No protestantismo – ao lado do sa-
cramento no sentido mais profundo da 
palavra, Cristo – a Bíblia tem um desta-
que especial. Ela é considerada Escritura 
“sagrada”. Por causa disso, ele é tratada 
de forma especial: ela ocupa seu lugar no 
                                                                          
 
 
12 Walter BELTZ. “Amulett – I. Religionsgeschichtlich”. 
In: Religion in Geschichte und Gegenwart, vol. 1 , 
4ª edição. Editor: Hans Dieter Betz e outros. 
Tübingen: Mohr Siebeck, 1998, coluna 442-443. 
Christof Uehlinger. “Amulett – II Archäologisch”. In: 
Religion in Geschichte und Gegenwart, vol. 1, 4ª 
edição. Editor: Hans Dieter Betz e outros. 
Tübingen: Mohr Siebeck, 1998, coluna 443-444. 
13 Assim Marvin MEYER (Editor geral). Ancient chris-
tian magic: Coptic texts of ritual power. Princeton, 
NJ: Princeton University Press, 1994, p. 2. 
14 Marvin Meyer mostra isso para o mundo copta. O 
mesmo pode se dizer para o cristianismo celta. Veja 
Alexander CARMICHAEL (Editor). Garmina Gadelica: 
Hymns and incantations. Collected in the highlands 
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“altar”. Às vezes, ouve-se em cultos o 
pedido de se levantar em reverência a 
“ela” (!?). Em celebrações liturgicamente 
mais sofisticadas, a Bíblia pode ser con-
duzida até “tomar” seu devido lugar. Isso 
lembra a antiga “entrada de Deus no seu 
santuário”. 
Acreditamos que o chamado — e des-
ta forma não muito bem compreendido — 
“fundamentalismo” bíblico poderia ser 
entendido como uma relação iconófila 
com as Escrituras Sagradas. Seria o 
equivalente a uma afirmação da fé na 
confiabilidade do texto Bíblico em termos 
salvíficos. Nesta atitude de confiança, 
Bengel descreve o trabalho do exegeta 
como Te totum applica ad textum; rem 
totam applica ad te – “Dedica-te comple-
tamente ao texto, e aplica depois toda 
aprendizagem a ti.” Depois desta avalia-
ção inconófila não pode faltar a advertên-
cia iconoclasta: o estabelecimento da 
infalibilidade em todos os aspectos au-
mentaria em muito o perigo de uma 
relação idólatra e mágica com o texto 
bíblico. 
3.4. Vestimentas clericais,  
ordenação e unção 
Lembramos-nos como um estudante 
de teologia, em Rondônia, fez questão de 
usar a camisa clerical, apesar de ser um 
pastor em formação. A vestimenta é 
simbólica e representa prestígio, mas 
também proteção e vinculação com o 
poder sagrado. A volta de togas, para-
mentos e mantas retomam uma antiga 
tradição da representação do sagrado 
                                                                                     
 
 
and islands of Scottland in the last century. 
Trowbridge: Redwood Books, 1994. 
adquirida por meio da renovação litúrgi-
ca. Pastores leigos, que se vestem como 
presbíteros, desafiam, por um lado, a 
distinção hierárquica15 estabelecida atu-
almente entre as duas categorias minis-
teriais, na Igreja Metodista no Brasil, mas 
sinalizam também que eles são, de forma 
igualitária, representantes de Deus como 
presbíteros.16 
A mesma tensão aparece na discus-
são sobre a “unção” e a “ordenação” de 
pessoas.17 A “unção” é um conceito am-
bíguo relacionado tanto com a vocação 
de profetas como a de reis. Assim, ela 
abre-se tanto a uma interpretação “revo-
lucionária” como a uma integração “tradi-
cional e conservadora”. Não surpreende 
que ela tornou-se aceitável em grande 
parte da igreja. Como leitura “revolucio-
nária”, desafia a “ordenação” por estar 
nas mãos dos/as representantes institu-
cionais oficiais. Nesse caso, a unção tor-
na-se, às vezes, um meio alternativo de 
autorização leiga em oposição à autoriza-
ção do clero, e isso pode chegar, em 
alguns casos, até a compreensão de 
distinção entre uma autorização pura-
mente divina (=unção) e uma autoriza-
ção meramente humana (=ordenação). 
Percebe-se que, aqui, o humano carrega 
todo peso de desconfiança de ser não ou 
anti-divino. Na leitura tradicional, a “un-
                                                                          
 
 
15 Literalmente “comando do sagrado”, estabelecendo 
ordem e subordinações de poderes eclesiásticos 
(Aurélio). 
16 Infelizmente, a peça da vestimenta sagrada que 
representa a toalha para lavar os pés, não foi rein-
troduzida no meio protestante. Ou seja, a humilda-
de como virtude fundamental do representante de 
Deus aguarda ainda o seu destaque simbólico nos 
“templos” evangélicos. 
17 Interessantemente, não em relação à distinção 
entre a consagração (evangelistas = leigos e pasto-
res/as) e a ordenação (presbíteros). 
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ção” pode fazer parte da ordenação, por 
abranger questões da vocação e do ca-
risma (como dom que precisa ser traba-
lhado) de uma pessoa. Apesar disso, a 
ordenação tem um “plus” nem sempre 
percebido: ela é uma verificação comuni-
tária — pela igreja em diversas etapas! — 
tanto da vocação, como do carisma e da 
formação (!) de uma pessoa. A ordena-
ção declara o indivíduo apto, ou “em 
ordem”, segundo critérios comunitaria-
mente estabelecidos para desenvolver 
um ministério em nome de Deus e da 
comunidade religiosa. Vocação, carisma e 
formação relacionam, novamente, a 
resposta humana à primazia da graça 
divina. O lado divino não é ignorado e o 
lado humano não desqualificado. 
3.5 Batismo infantil,  
“óleo” e “água ungida” 
Enquanto os Cânones da Igreja Meto-
dista enfatizam o sacramento do batismo 
de crianças como sendo a regra, acom-
panhamos, há um bom tempo, re-
batismos, e até batismos feitos em nome 
da própria Igreja metodista. A “incerteza 
simbólica” em relação ao batismo de 
crianças, de fato, é muito mais antiga. 
Não é de se encontrar numa Igreja Meto-
dista brasileira uma “pedra batismal” ou 
uma “pia batismal de pedra”, simbolizan-
do a eternidade das promessas divinas. 
Mas, um lugar fixo e visível da “pia” ba-
tismal, de vidro ou metal, e um cálice da 
Ceia seriam indispensáveis para fixar o 
respectivo imaginário sacramental. Bem 
diferente, “a pia” e o cálice, vêm para e 
vão a Mesa do Senhor. Hoje em dia, a 
“pia” batismal, em algumas igrejas, sim-
plesmente nem vêm mais... Interessan-
temente, não se parte, nesta discussão, 
da pergunta o que Deus faz mediante o 
sacramento, mas o que o ser humano 
deve fazer. A argumentação é, então, 
antropocêntrica: ou busca-se a experiên-
cia pessoal de ser batizado ou imagina-se 
da necessidade de crer e confessar pes-
soalmente antes de que o sacramento 
possa ser celebrado e seja eficaz. Por 
outro lado, há exemplos de um sacra-
mentalismo que defende o batismo como 
necessário para a salvação, independen-
temente da resposta humana. Mais uma 
vez, perdeu-se a compreensão da polari-
dade divino-humana em relação ao sa-
cramento que sabe relacionar a primazia 
da graça que não abandona o pecador e 
o cavalheirismo divino que nunca força 
numa relação se ela não for querida. 
Sendo assim, mudo ou calado pelo decli-
no da compreensão e falta da iniciação 
existencial no ato sacramental do batis-
mo, o batismo de adultos, especialmente 
quando reduzido a um ato humano de 
obediência, não preencheu o vácuo sa-
cramental criado. 
Buscava-se então, outras representa-
ções. A carreira18 mais impressionante foi 
a do símbolo do “óleo ungido” [e da “á-
gua ungida”]. Antigamente, um meio de 
graça ,guardado na sala do/a pastor/a, e 
levado para pessoas enfermas, ele tomou 
a direção inversa da pia batismal e con-
quistou um lugar permanente (!) no 
“altar”. Assim, forma-se um imaginário 
religioso novo. A garrafinha de vidro é 
“conectada” com e “carregada” ao lugar 
simbólico par excellence de poder divino 
                                                                          
 
 
18 Literalmente, “caminho do carro”, hoje no sentido 
de “corrida”. 
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no espaço eclesiástico, o “altar”, o lugar 
mais central e mais visível. 
 
Decoração da mesa do Senhor, na Catedral 
Metodista de São Paulo, no dia da celebração 
de 75 anos da autonomia da Igreja Metodista 
no Brasil (set. 2005). Foto H. Renders 
A pequena garrafa com o óleo ungido 
está agora, sem interrupção, ao lado da 
Bíblia, na mesma altura, no mesmo lu-
gar. Não é por acaso que ela se torna, na 
imaginação de alguns, em um tipo de 
terceiro sacramento evangélico. E já há 
afirmações de que seu “funcionamento” é 
garantido por ser água “sagrada do Jor-
dão” ou um “óleo” plenamente idêntico 
aos óleos usados em tempos bíblicos. 
Não se trata de uma transubstanciação 
nem de uma sucessão apostólica, mas se 
estabelece uma conexão direta entre o 
tempo bíblico e o nosso tempo por meio 
da substância usada. Estamos acompa-
nhando o nascimento de um sacramento. 
3.6 Grades e cortinas,  
altares e tronos 
Uma outra discussão envolve a orga-
nização do espaço interior das igrejas. 
Entre o espaço comum e o ambiente do 
“altar” ou encontram-se divisórias como 
grades ou cercas – com ou sem um ge-
nuflexório – ou criou-se um “livre aces-
so”. A grade – que se tornou na Igreja 
Ortodoxa a partir do século XI uma mu-
ralha (a iconostase) – destaca a diferença 
qualitativa entre dois ambientes. A mesa 
aberta e livremente acessível comunica 
mais o aspecto ético da espiritualidade 
vivenciada. 
As mudanças de designação do centro 
do espaço da igreja são também revela-
doras. O protestantismo rejeitou a dou-
trina da transubstanciação e, conseqüen-
temente, os altares como confusão entre 
meio de graça e Deus. Zwínglio interpre-
tou a Ceia como mero ato humano me-
morial. Calvino imaginava uma presença 
de Cristo mediante o Espírito e falava da 
Mesa do Senhor; Lutero acreditava numa 
presença “real” de Cristo nas suas duas 
naturezas mediante a chamada consubs-
tanciação e referiu-se à “mesa-altar”. E 
hoje, a Mesa do Senhor é substituída, 
novamente, pelo “altar”. Para o calvinis-
mo clássico – especialmente zwingliano – 
isso deveria representar um horror; já a 
tradição anglicana, metodista e luterana 
preservaram uma idéia que relaciona o 
aspecto da comunhão ética (humana) 
com o da comunhão mística (com Deus). 
O mesmo significado tem a cortina 
que cobre a parede do fundo de algumas 
igrejas: em combinação com a grade, ela 
simboliza a distinção entre o sagrado e o 
ainda mais sagrado e fortalece uma leitu-
ra mística do espaço eclesiástico.19 Sem 
a grade, porém, a cortina “democratizari-
a”, talvez, o espaço em sua frente, afinal, 
pregadores, ministros e leigos estariam 
todos no mesmo espaço não dividido. 
                                                                          
 
 
19 Vladimir IVANOV. Iconostase. Religion in 
Geschichte und Gegenwart, Vol. 4, 4ª edição. Edi-
tor: Hans Dieter Betz e outros. Tübingen: Mohr 
Siebeck, 2001, coluna 54. 
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Correspondem às duas formas da organi-
zação espacial um imaginário que vê o 
ser humano, “diante do trono” de Deus. 
3.7 Louvor, adoração e movi-
mento litúrgico-sacramental 
Outras mudanças giram ao redor da 
“adoração” como centro do culto. É bom 
se lembrar, que a adoração é o objetivo 
central da iconofilia. Seja a revolução na 
área da música (hoje às vezes simples-
mente intitulada como “louvor”) ou no 
estabelecimento da “dança de adoração” 
(que funcionalmente é “uma dança sa-
grada”), a busca do sagrado, a busca de 
representar o sagrado, a busca de repre-
sentações do sagrado é obvia. Ao lado 
desse movimento mais popular existe 
também um grupo de renovação litúrgica 
da igreja. Ele enfatiza a revitalização do e 
re-sensibilização para o mistério dos 
sacramentos e para os sinais litúrgicos. 
Os dois, de fato, bebem do mesmo cálice, 
os primeiros com ênfase no lado subjeti-
vo e pessoal da fé, os outros com uma 
ênfase no lado objetivo e sacramental. 
3. Discordância sobre a 
presença de Deus:  
a “Festa da Dona Susana” 
numa leitura iconológica 
O projeto da “Festa da Dona Susana” 
tentou resgatar a importância da mulher 
na missão metodista e criar um meio de 
arrecadação para o trabalho social com 
sinal do Reino. A idéia era criar uma festa 
— um tipo de bazar — e contar a história 
da mãe de John Wesley. Criou se um 
símbolo mostrando Suzana Wesley edu-







Com tantas boas intenções não se es-
perava a significante rejeição da proposta 
que foi lida como tentativa de instalar 
uma “santa do metodismo”. A proposta 
precisava ser re-designada como “Susana 
Wesley: uma festa da família metodista”. 
O que tinha acontecido? Segundo a nossa 
leitura, trata-se de um desencontro entre 
iconofilia e iconoclasmo. Os defensores 
tinham uma visão construtiva entre igre-
ja, cultura e ambiente popular. Mas, a 
“senhora Susanna Wesley, de fato, desa-
parecida no meio metodista por tanto 
tempo” ficou na sombra da “Nossa Se-
nhora Aparecida” do Brasil, e a “festa 
metodista” na sombra das “festas católi-
cas” que sempre envolvem santos. A 
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dificuldade para distinguir entre festas e 
santos mostra como o imaginário protes-
tante é vinculado com o imaginário cató-
lico, e não somente vinculado, mas, qua-
se obrigado de se posicionar diante das 
interpretações e demandas supostamente 
católicas. 
O caso é, apesar disso, realmente 
complexo, porém, talvez, por ainda ou-
tras razões. O símbolo da “Nossa Senho-
ra Aparecida”, como símbolo e união 
nacional, surgiu na época de Getúlio 
Vargas e favoreceu o catolicismo como 
religião nacional. O protestantismo não 
tem como não relacionar “Nossa Senhora 
Aparecida” como um sinal do Estado 
brasileiro antiprotestante e, por causa 
disso, antidemocrático. 
Desta forma, poderíamos considerar 
tanto na promoção (iconofilia) como na 
rejeição (iconoclasmo) do programa, uma 
intenção libertadora e profética. Quem 
sabe, esta interpretação “amigável” de 
um conflito difícil abre um campo de 
diálogo que vai além das reações imedia-




A nossa pequena visitação do imagi-
nário religioso protestante tentou contri-
buir para a compreensão das dinâmicas 
de uma fé viva a partir dos conceitos 
iconofilia e iconoclasmo. 
Precisamos discutir sobre tendências 
iconófilas e iconoclastas infelizes, como a 
hagiografia de pessoas até o ponto de 
idolatrá-las (isso é somente um problema 
em relação à Wesley ou também em 
relação a pastores hoje em dia?) ou a 
perda da dimensão sacramental tanto em 
relação ao batismo como à Santa Ceia; e 
necessitamos também valorizar tendên-
cias iconófilas e iconoclastas promissoras, 
como a redescoberta criativa de novas 
representações e a deconstrução de 
ícones de opressão. 
Isso nos parece possível porque a 
tradição metodista estabeleceu uma 
compreensão sacramental e ministerial 
que avalia os aspectos libertadores ou 
opressores de cada um dos seus elemen-
tos. Como nada é inconfundivelmente 
relacionado com ou distinguido de Deus, 
iremos sempre conferir entre nós até que 
ponto e a partir de quando os nossos 
meios de graça, sacramentos, liturgias, 
organizações espaciais e sua interpreta-
ção sejam úteis ou não para cumprir o 
seu sentido original de estabelecer um 
relacionamento entre Deus e nós seres 
humanos. 
Mas: não existe iconófilo que não se 
torne, em alguns momentos ou diante de 
alguma situação, iconoclasta; e não há 
iconoclasta que não seja em alguns mo-
mentos ou diante de algumas circunstân-
cias, iconófila. A escolha da ênfase faz 
parte da nossa responsabilidade. Somen-
te assim podemos manter a nossa espe-
rança de que a relação que Deus estabe-
lece conosco será possível e construtiva 
a) por não levar a confusão entre Deus e 
nós e b) por poder superar a distância 
entre Deus e nós. Nosso problema é a 
tensão entre os dois aspetos em cada um 
de nós e, por causa disso, também sem-
pre entre nós. Isso exige uma maturida-
de que vai além da capacidade de qual-
quer pessoa individual. A capacidade de 
enxergar além da nossa própria experi-
ência e das nossas respectivas escolhas 
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precisa do complemento da experiência 
do outro. 
Foi sabedoria do metodismo favorecer 
a comunhão como meio de graça insubs-
tituível. Somente assim, no intercâmbio 
contínuo, na experiência da alteridade 
como contribuição, construía-se uma 
dinâmica iconoclasta que não leva à 
destruição dos meios de graça estabele-
cidos, a um antropocentrismo desespera-
do e ao silêncio de Deus; e construía-se 
uma dinâmica iconófila, que não acaba 
por idolatrar os meios da graça ou con-
fundir Deus com nós mesmos. 
